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民间信仰的社会功能
———广西壮族地区Ｊ县扶乩活动的文献和田野考察
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提　要：本文考察了广西中越边境壮族地区Ｊ县 “念经”、扶乩活动的概况及劝善经文，并梳理
了其历史源流；纪录了超荐祖宗的扶乩活动，分析其与当地人群祖先记忆建构之间的关系；还考察了
扶乩活动与当地村落权力、村落精英之间的关系。本文认为对于民间信仰的理解应置于区域社会的历
史进程之中。
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村落权力
　　扶乩作为民间信仰中一种占卜、神谕的形
式，兴起于唐朝，流行于宋、明、清、民国各个
时代，特别是在文人士大夫阶层。而在当今中国
社会，这种活动则已少为人知。目前国内学界关
于扶乩的研究成果较为稀少，已有成果集中于扶
乩历史资料的梳理与分析。如许地山 《扶箕迷信
的研究》①、陈明华 《扶乩的制度化与民国新兴
宗教 的 成 长———以 世 界 红 卍 字 会 道 院 为 例
（１９２１———１９３２）》②、陈进国 《扶乩活动与风水
信仰的人文化》③、陈晖莉 《明清文人扶乩之研
究》④等等。在上述研究中，有的已经涉及扶乩
的社会功能分析，但他们并未将这种活动置于特
定区域社会的实态中加以考察，因此本文具有较
强的理论与现实意义⑤。
一、Ｊ县扶乩活动的历史、现状与劝善经文
２００９年１１月笔者进入地处中越边境、少数
民族壮族占总人口９９％以上的Ｊ县调查，得到
曾参与当地县志编撰工作，对地情相当熟悉的Ｇ
姓阿姨⑥的帮助。笔者跟Ｇ见面后，提出想看一
些民间宗教活动，她立即推荐去看当地县城那些
“有文化”（Ｇ本人语）的老人 （主要是妇女）参
加的 “念经”活动。于是我们来到县城振兴街Ｓ
姓老人的家，她是退休教师，也是念经活动的组
织者之一。Ｓ告诉笔者，她们念经是有一个经坛
的组织，名叫复兴坛，主要是在县城东边的花王
庙做活动。经坛一般在各个神诞日集中在一起念
经，平时则是根据需要 （比如为亡灵超度、超升
等等）决定念经的日子。念经的时候若有特殊需
求，则会下乩，下乩因为需要６个人⑦，所以又
称 “做六合”。
关于扶乩、经坛的历史来源，笔者于２０１０
年１１月上旬再次进入Ｊ县调查时，县城北郊个
麻屯的Ｌ姓老人 （男）告诉笔者，Ｊ县原有２４
坛，这大概是清朝时代的事，农耀祖是２４坛的
创造者，他扶出乩文 “龙年龙月又龙日，天上必
定有大奇。”结果他就在那一天被雷劈死了。
降乩活动在Ｊ县的传播源流实难考证，但可
以肯定的是，这种活动的出现应该跟清中期当地
科举文教事业展开后，乡村识字率的提升有关。
在Ｊ县西面龙临镇发现的一块立于道光十四年
（１８３４）的 《鼎建文武阁序》碑上有云：
……文昌宫为天六府，在北斗魁前，其
三星曰贵相，象理文绪，其六星曰司禄，象
赏功进德；武帝生当汉季，值运中衰，而□
乃心天室，义气凛凛，名重千古，迄今馨香
俎豆，合万方而如一。二帝所著有丹桂籍，
降鸾诗，其现身指点尤为生民所利赖，则人
孰不当尸而祝之，尊而祀之哉。……
其中 “丹桂籍”、 “降鸾诗”即是降乩的产
物，而且还明确提到 “其现身指点尤为生民所利
赖”，这至少说明当时、当地人已经了解扶乩这
回事。而龙临的文武阁正是当地张姓在科举考试
中取得成功后出资兴建的，上引碑文载乾隆时人
张振拔 “首入武庠，嗣后继游泮者有人，食廪餼
者有人。即应文武童试者亦岁不乏人……则阁之
宜早建也，可知。”总之，文昌、关帝的信仰以
及扶乩活动大概都跟科举考试在当地的展开有
关。
据与Ｓ的访谈，目前Ｊ县县城共有两个坛，
一个即是她本人所在的复兴坛，另一个叫新民
坛，主要是县城西边的太极洞做活动；县城以北
约７公里的新圩乡也有两个坛，分别叫积善正坛
与副坛；县城以南约２０公里的地州乡贺峒村也
有一个坛，笔者在调查过程中，亲身踏访了贺峒
的经坛，这个经坛当时正在举行念经、扶乩的活
动。在县城以南５公里新靖镇金龙村下古龙屯的
大王庙，笔者也发现了扶乩的器具，据说主事者
现已外出打工了。而Ｌ所在的个麻屯也有一坛，
不过近年因两位主事者 （包括 Ｌ本人）年迈，
已经有三四年没有搞活动了。
２００９年１１月在Ｓ家，笔者见到了她们平时
所诵的经书⑧，其中最重要的大概有５本，这包
括：
（１）《迎圣》，这本书是经坛诵经的仪注，其
中讲到三个环节，即迎圣、上表与送圣，这其实
只是一般念经活动的程序，如果是专门为某事而
诵经 （如为亡灵举行的超度、超升）则会加入其
它环节。该书载所迎的 “圣”有：
黄金金阙白玉玉金玄穹高上帝玉皇宥罪
大天尊、无上瑶池清净佛王母救世大慈尊、
孔圣先师文宣圣王兴儒盛世天尊、西方佛祖
广度十方慈悲救世天尊、清微天宫黄金阙内
元始万法天尊、太上道君道法弥深三清应化
天尊、灵坛圣主擎天顶地灵威广法天尊、东
岳大帝兼管冥坤东皇赦罪天尊、文昌嗣禄辅
仁开化梓潼解罪天尊、盖天古佛无量度人昭
明翊汉天尊、紫薇元极中天星主伯益赐福天
尊、中央天宫大梵天王托塔大法天尊、通明
大将莲花化身八臂多法天尊、乾元洞天消灾
解罪太乙救苦天尊、南海岸上救苦救难慈航
普渡天尊、西方迦蓝韦驮尊者清微护法天
尊、玄天上帝治世福神真武荡魔天尊、三元
三品天地水府三官大帝赐福赦罪解厄天尊、
海天佛祖天上圣母无极元君靖海护国庇民天
尊、天上仁圣圣师忠武穆师圣大天尊、南斗
六司星君、北斗七垣星君。
（２） 《玉皇救劫经》，此经包括如下几个部
分：①序；②玉皇大帝宝训；③玉帝天尊解罪消
愆皇经；④太乙真人等的讃；⑤玉皇天尊解罪消
愆宝忏。此 “序”无作者署名亦无写作时间与地
点。“玉皇大帝宝训”讲述了玉皇造化整个世界
的过程，从盘古至仲尼皆受其命，后来世人沦
落，玉皇警告：“尔再昏迷不悟，魔王下动刀兵，
杀得尸横遍野，血流沟澮皆盈，祸到悔之已晚，
休来怪我无情，持此消除灾运，免遭后致灾星，
急急图书刻板，换回世上迷人，大有功于世道，
扶持万古乾坤。”“玉帝天尊解罪消愆皇经”分三
品，详细叙述世人应遵循的善行。太乙真人等的
讃，则是借诸仙之口，来说明玉皇大帝 “宝训”、
“皇经”的重要性，进一步劝诫世人。“玉皇天尊
解罪消愆宝忏”则叙述了宏化真君请求玉皇饶恕
世人的过程，通过两位神仙的对话，来告诫世
人。
（３）《高王真经》，此经书包括 “佛说高王观
世音经”、“观音梦授经”、“观音救苦经”，此经
书基本没有故事情节，其中还有不少汉字记录梵
文发音的段落。
（４）《明圣经》，包括 “敕封威显忠竭王关平
圣子”、“九天辅元开化张仙大帝”、“敕封伏魔忠
义仁勇关圣帝君”、“敕封威宣忠勇公周仓将军”、
“都天纠察应化王灵官天君”的图像及宝诰，以
及 “关圣帝君降笔真经”、“关圣帝君应验桃园明
圣经”，这本经书主要叙述了关帝 （关羽）忠义
的人生经历，以及成仙后对世人的告诫，其中有
言：“上帝怜我忠耿，独敕宣化幽明，令我日游
天下，鉴别忠佞纷纷，一切贪残奸巧，还偿果报
斤斤，最戒读书文士，并及官宦军民。”
（５） 《王母消劫救世真经》，这本经书包括
“玉皇诰章”、 “王母消劫救世真经上中下卷”、
“王母消劫救世真经功德品”。“王母消劫救世真
经上卷”主要叙述玉皇因世人沦落，而欲施加劫
运于世人，王母求情不允，于是召集南极仙翁等
神仙，要求他们下降凡间施救；中卷则是诸神对
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世人的告诫，包括忠君、孝顺，以及男女、朋友
关系方面的行为准则，还有对待财富的态度等
等；在下卷中，王母指出西蜀大地人民恶孽最
重，要求川主大帝、观世音大士加以拯救； “王
母消劫救世真经功德品”则叙述了念诵、传阅此
经可获得的好报。
在以上经文中，救劫劝善是一个最为重要的
主题，这也是清中期以后劝善书的主流形态。同
时，忠君、孝顺等道德观念也在经文中得到宣
扬。
据Ｓ讲，上面５种经书是每次念经都必修念
到的，而其他１０余种经书则是在某种场合下才
使用的，比如做某位神仙的诞辰时就用有关这位
神仙的经。这样的经书包括：
《太阳普照真经》，用来祈祷风调雨顺，
农历八月十五念。
《地母真经》，做地母诞用，地母生天生
地，保佑风调雨顺，十月十八念。
《孔圣先师编行坛论》，道德教育的，十
一月初四念。
《南极仙翁长生保命大法真经》、 《北斗
星辰经忏》，保长寿的。
《玉皇醒迷唤民眼光补字宝忏》、 《眼光
圣母解难渡民济世真经》，眼睛有疾病的念。
《菩提换骨经忏》、 《超度磨折真经》、
《报恩真经》、 《幽冥教主度亡真经全部》、
《阴阳两度宝忏全书》都是超度时念诵的。
《敕封九天金花圣母求生遂育宝忏》、
《金花圣母保婴怀赤求生遂育真经》、《盘花
诀》、《盘花新诀》是求花 （即求子）时，以
及为小孩做还花、盘花仪式保佑健康用的。
二、扶乩活动与当地人群祖先记忆的建构
在２００９年１１月的调查中，笔者还有幸参观
了Ｓ所在的复兴坛举办的一次念经、扶乩活动。
这次活动是超度、超升性质的。据Ｓ讲超度是指
亡者才死不久即进行的，死后很久进行的超升则
会使亡灵上升到更好的地方。活动是在县城一条
街道的民房内进行的，这所民房本属于一位终身
未婚的经女⑨，但不久前去世了，这里就成了念
经的场所。这次活动也主要是为了超度她，但不
仅于此，各个街道有３０多户，５８个亡灵需要超
度、超升。这次活动从１１月２６日 （农历十月初
十）开始，持续３天，由于复兴坛全为经女，所
以她们从邻近的ＢＤ县请来了扶乩团体，共１２
名男性，其中６人扶乩，另一半是提供协助的。
经坛设在这座呈长条状共有六进的民房的第四进
里，民房的第三进为天井，第四进则类似堂屋性
质。“堂屋”后墙上挂着一张红色神牌，上面所
书的神名就是 《迎圣经》记载那些。神牌下方为
供桌，供桌前即为经女们跪拜诵经之处。扶乩工
具沙盘与乩笔放在左手边的案桌上。
当日下午４点左右，经坛开始 “迎圣”，大
约３０位经女及部分斋主 （即需要超度、超升亡
灵家庭的代表）在扶乩团体的带领下，按照迎圣
科仪进行跪拜并吟诵经文。迎圣完毕后，经女们
轮流排班在供桌前跪拜念经，需持续到整个活动
结束，据她们讲这叫 “经声不断”。
６点，扶乩团体的主坛开始读表，表文首先
介绍扶乩团体自身，包括来自何处，坛名某某，
主坛、掌坛、正副乩首姓名等等。接着叙述此次
念经、扶乩的目的，表文的最后是各位斋主的姓
名。
７点２０分，开始扶乩，根据乩文，首先是
请到祖师，祖师则传到功曹、童子，并布置任
务。第一晚的扶乩活动很快就结束了，当晚还有
另外两项活动，第一是请水回来封好，以便结束
时分给大家；第二是把亡魂的名字写在纸上烧
去，让白衣、黄衣童子去把他们找回来。
第二天上午９点左右，各家开始在民房的第
六进 （即一个露天的小院）里分别找一块地方摆
上 “香炉”（均用有孔的砖或可乐瓶代替，只要
能插香、烛即可），并在 “香炉”前放上一个装
有毛巾、镜子等生活用品的脸盆，家人则守在此
处不断地烧香、燃烛，等待亡灵的到来。
１１点，通过扶乩找到第一个亡魂罗惠贞。
亡魂被找到后，斟酒的师傅⑩将灵牌上 “某某老
大 （孺）人之灵位”的 “位”字上那一点用红笔
点上后，就交给跪在地上的斋主 （一般是子女，
还有侄儿、侄女等），斋主在 “导师”的引导下
把灵牌插到后院各自的 “香炉”上。
由于亡灵较多，这样的引魂一直持续到晚上
９点。９点半的时候扶乩团体带领所有斋主在后
院中，举行 “踩八卦” “破地狱”的仪式，即人
·９０２·　 　民间信仰的社会功能———广西壮族地区Ｊ县扶乩活动的文献和田野考察 　
们绕着摆在院子中间的８面小旗，按照一定顺序
穿行，最后则把所有小旗推倒。这样亡灵们就能
自由活动了。
到了第三天，则是通过扶乩的形式安排亡灵
的去向，据乩文，亡灵的去向有３种，即留在家
里祖堂之上享受香火，或转世投胎，或去到寺庙
修行：
三世因果明镜照。有的家堂留祖神。或
是投胎寻父母。或是轻轻务寺庙。吾所追荐
无计论。一切按理合彰昭。
最先被安排的是黄雪芳、雪芬姐妹，雪芳即
前文提到的扶乩所在民房的主人：
斋主传灵黄雪芳。雪芬姐妹顺鸾堂。俯
伏月台听吾颁。姐妹俩口雪芳芬。凭虚素□
不沾尘。朝夕妇道守节贞。可叹时势无遂
意。迫使开斋随流渐。时辰流逝互推移。古
风泰华挽回诏。重入佛门修有老。聚众诵经
积功高。今吾命往通灵寺。填南瑏瑡加修如成
造。他日功满□果高。
据乩文她们似乎受到一定程度责备，原因是
曾 “随波逐流”开过斋，即没有坚持吃素。不过
后来她们重归佛门、聚众诵经，因此今次被安排
去滇南通灵寺修行。在当地人看来，亡灵分配到
寺庙是最好的，因为寺庙是极乐世界，享受人间
香火，只有那些修炼得很好的人才能进得寺庙。
回到祖堂是一般的情况，而投胎做人意味着再次
受苦，故最不受欢迎。
那些家庭美满的夫妻一般会留在祖堂享受香
火，保佑子孙：
斋主传灵黄精业。家室双双一并赦。尔
俩生前性优贤。金玉良缘有定先。精业聪敏
有厚缘。养儿育女分张贤。轻轻恩爱睦邻
里。虔持家风四扬传。今吾劝尔祖堂荐。庇
佑子孙遂业专。
对亡灵的安排还有一个标准，即该人死去时
的年龄，如果是早逝之人，则会被安排去投胎重
新做人：
斋主传灵农开托。家妻林氏一并过。俯
伏月台听分说。尔俩生前意投合。创家立业
奋力做。敬老爱幼堪称可。叹息姻缘期不
多。鸳鸯别离无奈何。吾今详查细琢磨。林
氏发往柳江务农活。望尔来世多行善。
由于所报亡魂在世年龄不准确，甚至可以导
致修改已经降下的乩笔，进行重新分配：
斋主传梁建华灵。家妻何氏一并进。儿
媳黄克兰随上。……儿媳黄克兰听由情。年
逾强化离世尘。别夫离子超惨情。吾视此状
甚邻悯。烟缘短期鸳鸯分。发往投胎市桂
林。鞋厂富翁贵子生。弥补今生之苦情。
且下
方才皆荐黄克兰。家亲恩侄有反感。有
何意愿何重置。奈何挽回会阴阳。阳亲月台
奏呢喃。寿阳所误为因返。逾耆可送神堂
至。保佑子孙乐无疆。
一开始黄克兰被报为 “年逾强化”瑏瑢，即４０
出头就去世了，于是其被安排去桂林投胎；在乩
笔停下，休息片刻之后，扶乩再次开始，乩文说
家亲对亡灵的安排有意见，原来所报寿阳有误，
黄克兰应为 “逾耆”，即６０出头才去世。于是，
其被重新安排，留在祖堂保佑子孙。
从亡灵的去向安排可以看出，在当地，吃斋
念经、家庭美满与寿延绵长是被推崇的价值观。
对亡灵的安排也持续了一整天，一直到晚上
才结束。那些留在祖堂的亡灵占了绝大多数，他
们的牌位被拿回各家，供在堂屋的神龛之上；而
分配外地进入寺庙以及投胎转世的则连同一张
“脱生文凭”烧掉。到此整个活动便结束了。
令人感兴趣的是，这种扶乩活动与当地人祖
先记忆的建构关系密切。在上述超度、超升活动
的迎接亡灵环节，笔者看见一位年轻女子 （斋
主）跟乩首做了互动，该女子是为超升自己的奶
奶而来，她向乩首讲述，奶奶是个孤儿，很小便
到了她爷爷家，因此她想打听一下奶奶的身世来
历。乩首回答，是从越南来的。这只是他口头的
答复，并没有形成乩文。
另外一个例子是整个活动快结束时，笔者看
见一位戴着眼镜的中年男子把有关他父母的乩文
抄了回去，他告诉笔者，要保存起来留给后人
看。
还有一个更加有趣的故事发生在县城的凌氏
家族。笔者在一位凌姓先生家里，发现编修于
２００８年的 《Ｊ县明德堂凌氏序贤家族谱牒》中，
有一篇 《求神祈写宗图根由》的乩文。该先生告
诉笔者这是由他曾祖辈振先、振嵩、振倬三兄弟
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于光绪十二年 （１８８６）设坛扶出的，下面节录部
分乩文：
光绪十二年岁次丙戌 （公元１８８６年）
十一月初二晚在凌家祠堂设坛求神祈写宗图
根由并问起碑坟茔之事。
……
子刻再扶又题出宗图
放乩交到高曾祖，叙述祖浱与知音。
自从顺天生出世，零文零武兄弟人。
兄游山西南华县，产出后代有五人。
零敏分中聚合利，山西落业是原根。
零武分来到江南，生出儿子有三名。
大的犯事名高汉，走上陕西改姓凌。
第二高丰耕田地，第三高卓中翰林。
含山提来为巡抚，后生二子凌志雄。
志刚第二来广东，通行佛山生理行。
凌雄来到镇安地，龙桑之地作客人。
生得三子名泰正，第三移来归顺人。
凌丰保为九世祖，族谱各人自知明。
第一住在龙桑圩，丰茂珍在行生理。
第三丰盛进土州，向武地方耕田人。
尔祖即来两甲地，割草种植渡残生。
后世产来八子女，六男二女苦难营。
女嫁龙峝许家姓，二的嫁到凌家门。
大儿名叫登进，居在大礼村耕田人。
第二登瀛在那造，亦定耕田度残生。
第三登爵岩怀住，第四登科多幔人。
第五登朝即尔祖，苦楚难言泪满痕。
第六登案在下隅，久困寂寞真难云。
登朝即坐四兄弟，玘明玘理玘义玘经
名。
各知其故祖宗浱，自存名利到如今。
尔的始祖名玘经，生出三子序开人。
序贤第二为高祖，序层第三生维痕。
后来曾祖是维奥，祖世泰直至于今。瑏瑣
据上，乩文叙述了凌氏老祖宗为顺天府出世
的零文、零武、零敏，零武迁徙至江南，第三子
高倬考中翰林，当了巡抚。因零武长子犯事，零
姓改为凌。高倬生下二子志雄、志刚，一分广西
镇安，一分广东佛山。志雄三子泰正迁归顺瑏瑤，
泰正之次子丰保来到 “两甲地”，生出八个子女，
各有去向。五子登朝则是凌氏振先、振嵩、振倬
三兄弟的直系祖先，登朝生玘经，玘经生序贤，
序贤生维奥，维奥生世泰，世泰即为三兄弟的祖
父 （见下图所示谱系）。
乩诗所示的凌氏祖先谱系图
　　另据前述凌氏 《谱牒》载，县城凌家是在振 字辈三兄弟时才从武平乡立或屯迁居县城的，乩
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文中的大礼村、那造、岩怀、下隅等地名，在今
武平乡内仍然存在。但在武平老家，只能找到凌
氏三兄弟父亲恒荣的墓碑，其碑文如下：
痛念吾考迺世泰长子也，鞠育深恩，寸
裹难忘。配吾妣黄氏，长生振先，次振嵩，
三振倬。吾考命生乾隆癸丑年三月二十四日
申时，享阳七十三岁，不幸同治四年九月初
五日卯时寿终。卜葬头秾祖 （疑脱茔字———
笔者注）旁，亥山巳向。吾考当未辞尘，苦
责先为儒业，终未能遂厥考心，迨至同治八
年始游泮水，而考目不得覩此，先不孝之甚
也。越同治十年二月十六日丑时，特立碑以
慰考心焉。考其不昧，使后世瓜瓞绵绵，子
孙济济，继书香不替云尔。
皇清待赠显考讳恒荣字乔松凌公老大人之墓
改辛山乙向
不孝男振先、嵩、倬孙炳、起、魁元，
保、开、连元，曾孙发瑞，女贞吉、贞岁敬
立
同治十年二月十六日丑时吉旦
光绪二年十一月二十七日巳时谷旦瑏瑥
上述碑文有两个落款时间，这是因为该墓曾
经重 修 改 向。据 碑 文，恒 荣 死 于 同 治 四 年
（１８６５），而该碑则为同治十年 （１８７１）长子振先
为父所立。振先于同治八年 （１８６９）取得秀才的
功名，他为督促自己业儒的父亲未能目睹这一
幕，颇有些愧疚。《光绪归顺州志》载，振先因
其士绅风范，曾受到州牧的表彰：“凌振先……
质朴温厚，父母兄弟无间言，家庭和睦，三代同
居，前州牧蒋公题赠匾额 ‘邑绅翟元’。”瑏瑦
由前引乩文首一段序言可知，光绪十二年扶
乩的目的是想起碑修建坟茔，在第二年，坟茔与
墓碑便修建而成，其碑文如下：
皇清待赠凌氏老祖之坟
玄孙振先、嵩、倬来孙钦、魁、开、
绍、继元弟孙发瑞、珍、珠、森
光绪十三年三月初十立瑏瑧
综上，凌氏家族祖先记忆的建构过程大概是
这样的，凌振先一辈在同治年间取得功名，转化
为城居的士绅，于是开始关注 “宗图根由”，并
打算起造坟茔、碑石。结果通过扶乩，扶出了祖
先谱系，并修建了 “凌氏老祖坟”。
凌氏不愧为士绅之家，民国至解放初，振字
辈的子孙竟有四人出任Ｊ县县立中学校长，一人
担任Ｊ县知事，Ｊ县第一个出洋留学生也出自其
家瑏瑨。直到今天，凌氏家族后人亦多在文化教育
部门任职。２００８年，凌氏家族编修族谱，经过
编修人员对乩文中所提地名的踏访，确认了志雄
公以下的世系，志雄公以上的，虽然编者也认为
应该存疑，但是它仍被列进了 “祖先世系”部
分瑏瑩。即乩文所示的迁徙故事成为凌氏祖先记忆
的一部分。族谱还用专章 “考订”出光绪十三年
（１８８７）据乩文所示而修建的 “凌氏老祖坟”所
埋的祖先姓名瑐瑠。
三、扶乩活动与当地村落权力、村落精英
在上文中，笔者考察了为超度、超升祖宗亡
灵的扶乩活动，以及扶乩与祖先记忆建构的关
系。在后来的调查中，笔者还发现在当地农村扶
乩活动跟村落精英、村落权力存在密切关系。
２０１０年１１月上旬，笔者在Ｊ县城北郊个麻
屯重点访谈Ｌ，他曾是屯里扶乩团体的乩首之
一，收藏有该团体自上世纪８０年代以来的２０余
份乩文，其中１５份均为 “个麻屯众姓求”得。
这种为村落举行的扶乩大多在一年中正月里举
行，由自愿的捐款人士赞助。
在这些乩文中，有的是针对村民的思想教
育、鼓舞或者劝诫，有的则是对具体村落事务的
建议与意见。
例如，１９８５年正月的乩文有言：
注意变心立场稳。双木两字叫分明。不
加不减不乱点。
据Ｌ介绍这三句话的背景是，当地１９８０年
分田到户，８５年进行重新调整，当时有些人就
要求要回解放前的祖宗田，当时林姓 （“双木两
字”即指 “林”）县长发话，不准这样搞，所以
有讲分明之句。
这份乩文里还有如下之句：
形势如何式判断。军事驻扎军连团。枪
口对敌消他断。给他生路双手降。随朝至今
千年几。在位皇帝靠将力。国富民强那怕
吗。军民团结心一致。
据林介绍，其背景是当时对越自卫还击的余
波尚存，军事行动时而发生。据 《Ｊ县志》记
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载：“自卫还击战 （１９７９年春———笔者注）后至
１９８６年５月，越军仍常在中国边境武装挑衅
……为此，中国边防部队对越实施炮火还击。驻
Ｊ部队自１９８４年起，至１９８６年止，每年２月至
５月间，在龙邦、新兴、岳圩、那禀等地，对越
炮击。”瑐瑡在这种情形下，乩文意在安定民心，鼓
励村民团结一致。
在１９９８年三月十二所降的乩文中有言：
今缺三间公房屯。前年经定落实名。那
时双坛同批真。为何不专心执行。好加凉亭
配风景。杨柳叶青青常年。男女青年纳凉
点。对面喜笑讲风流。
据Ｌ讲这是乩坛希望有个活动场所，
即 “公房”，但是一直没有实现，故责问
“为何不专心执行”；另外就是建议村里新建
一处配风景的凉亭，以供村人休憩。
这份乩文还有如下内容：
经声不停子时深。人站立稳影正立。历
史陆姓祖茔地。两个同派打官来。有理无理
思明天。今势开口讲大洋。个烈毒谋非欲
抗。井中青蛙观天来。一寸一尺照事实。
……还有屯麻瑐瑢最近来。男女口角斗纷纷。
出门一步臭万里。好比猴子下田来。今神劝
尔从今起。歪风邪气归正来。
此段乩文前半部是谴责邻村个烈陆姓不讲情
谊，与本屯 “同派”陆姓争夺祖坟地；后半部则
是劝诫村落中的口角纠纷。
在２００２年正月二十五的乩文中，对村落即
将修建的自来水工程作出了建议，即指示了水塔
应建的位置所在：
上级支持水力电。水塔未定哪处真。等
孝手断定地位名。
且下。
时间关系不加减。水塔定点慢慢查。众
人商议一条心。后塘前井看真穴。千里龙脉
紧要紧。有利七姓方可行。
在２００１年正月初一的的乩文中，乩笔还曾
对横跨村前小河的石拱桥的重修作出过建议：
经声音音报新年。再补善兄瑐瑣 一点点。
自古定型许加边。正如双眼向指南。坐落巽
位关水口。马路通关路荣劳。瑐瑤
据Ｌ讲，当时县委书记派水利局的设计员
下来，设计员想另外再建一座桥，找到我，我不
同意，只同意在原桥上加宽。设计员设计的桥弓
直对村庄，出了事谁也承担不了责任，所以没有
同意他的建议。笔者去个麻考察时，发现该桥确
实是在原来石拱桥的基础上，再在桥面两边用混
凝土加宽而成。
看过这些乩文，我们再考察一下扶出这些乩
文的乩首的身份与经历。Ｌ 告诉笔者，他是
１９３７年出生，１９５５年到Ｊ县银行做收发员，当
时只上过小学，所以又到工会半工半读上初中。
到１９５８年就没有读了，后又到粮食部门做勤杂
工，１９６２年国家困难就回到农村。在家爱看
“看地理”方面的书，又跟着道公韦师傅到处去
做事，主要负责写表文。Ｌ还告诉笔者，上世纪
８０年代，上级派 “三分之一”工作队来，让我
做干部，我不做。后来农村抽样调查队聘请我为
调查员，这些数据不经乡镇修改，直接上报。因
为干得不错，还发给我奖状。
在笔者看来，Ｌ有意强调他本来可以做村干
部，但是更愿意担任 “独立”的村落 “监督者”
角色。
村中另一位乩首为Ｙ姓老人，今年有８０多
岁了，身体不是很好，正是因他前两年退出了扶
乩活动，该屯的扶乩团体便一直没有开展活动
了。Ｙ在解放后曾长期担任个麻屯所在行政村的
支部书记，上世纪８０年代退休后经常参与扶乩
活动。在笔者看来，村落中那些享有较高威望，
具有一定文化的人士正是借着乩笔，来达到教育
村民，甚至干预村落事务的目的。
焦大卫、区大年根据台湾的田野经验提出：
“拜鸾教派 （即扶乩团体———笔者注）呈现出民
间宗教一种十分奇特的现象，那就是它们与乡村
宗教完全不同 （虽然它们往往创立于村落中）
……大多数教徒会同意，没有一个家族或聚落的
成员会一同加入一个拜鸾团体，而只有个别的人
会这样做，因为拜鸾所关切的只是个人的灵魂、
道德上的修养以及个人的命运。”瑐瑥这样的观点为
笔者提供了重要的借鉴。本文所考察的扶乩活动
跟一般的 “民间信仰”、“民间宗教”确实有着不
小差距，它要么跟祖宗亡灵的祭奠、祖先记忆的
建构有关，要么跟村落权力紧密联系在一起，前
文提到的４部关于 “求花”、“还花”的经书则跟
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子孙的延续有关。前述来自ＢＤ县的扶乩团体，
他们中的一员就曾告诉笔者，村民家里有事，比
如消灾除厄等等，虽然也可以请我们做，但是还
是请道公、麼公、麼婆瑐瑦的多。个麻的Ｌ则告诉
笔者，不像道公、麼婆，乩坛很容易就变成反
动，甚至要被杀头。笔者以为他是在强调乩坛的
政治意味。Ｌ还告诉笔者，本屯大王庙的德道大
王在１９５５年和１９６３年分别降临过，１９５５年乩
文为 “六亿神州震山摇，万众官民不安宁”，即
是预测到后来的反右斗争和大炼钢铁；１９６３年
下的则是 “逃过鸡年骑马动刀枪，猴子下田可平
祥”，说的是即将到来的文化大革命，和８０年的
拨乱反正、改革开放。
在香烟缭绕中，经生们身着素色衣服 （有的
穿着素色长袍），头戴瓜片小帽，在每次仪式开
始前，由一人行令：“肃静～～排班～～整冠～
～纳履。”众人则应声： “班齐～～冠整～～履
纳。”目睹此情此景，我们不由得想起那些逝去
的士绅礼仪传统。
余　论
深入理解当地扶乩活动的社会功能，须对地
域社会的历史进程有所体察。Ｊ县在清初之前一
直归属土司统治，雍正年间方告改土归流，纳入
中央王朝的直接控制。在这种背景之下，我们就
能清楚理解经坛经文中宣扬的忠君、孝顺等观念
所具有的别样意味。
改土归流后，以科举考试为核心的王朝文教
事业在当地逐步推开。随之产生一批文人士绅，
乡村的识字率也在提高。这为扶乩活动的流行奠
定了社会基础。科举考试要求应试者祖宗来历清
楚，新产生的文人士绅也开始关注自身的祖先谱
系，于是当地的祖先记忆与叙述便以不同方式进
行建构；新出现的士绅阶层在乡村生活中发挥越
来越重要的作用，“乩笔”亦可借以达到这一阶
层的目的。经过沧海桑田般的社会变迁，扶乩的
社会功能在当下社会仍时隐时现。
总之，对于民间信仰的研究应该是多维度
的，考察它们的社会功能，须置于地域社会的历
史进程之中。某些一度被视为 “迷信”、 “反动”
的民间信仰，其实是在我们这个国家的整合和建
构过程中发挥了巨大作用的；研究少数民族宗教
信仰也不能一味 “求新求异”，其中的汉文化元
素尤应引起学者重视。
（责任编辑：又小易）
＊本文为教育部哲学社会科学研究重大课题攻关项
目 “７—１６世纪中国南部边疆与海洋经略研究”
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瑏瑡扶乩的间歇，我问正乩首 “填南”是什么意思，
他说是云南，这个 “填”字是笔误，应为 “滇”。
瑏瑢民间寿岁写法，一、二、三称为 “逾 “，四十曰
强年，五十曰艾寿，六十曰耆寿。
瑏瑣瑏瑥瑏瑧瑏瑨瑏瑩瑐瑠凌树勇：《Ｊ县明德堂凌氏序贤家族谱
牒》，２００８ 年 ３ 月，第 １０２、９９、９８、７１—７７、
２１、１７、１８页。
瑏瑤Ｊ县旧名。
瑏瑦 ［光绪］ 《归顺直隶州志》卷５ 《列传人物》，第
１５页Ｂ面。
瑐瑡广西Ｊ县县志编纂委员会编： 《Ｊ县志》，南宁：
广西人民出版社，２０００年，第６１４页。
瑐瑢即个麻屯，壮语的语序若以汉语为参照，则有
“倒装”的现象。
瑐瑣指另一位乩首。
瑐瑤乡镇名。
瑐瑥焦大卫、欧大年合著，周育民译，宋光宇校读：
《飞鸾———中国民间教派面面观》，香港：中文大
学出版社，２００５年，第５页。
瑐瑦麼公、麼婆为当地壮族仪式专家。
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